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1. Premessa. 
E' Sant'Agostino stesso che, raccontando le sue perples-
sità difronte alle esigenze della conversione, espone quali 
erano le sue idee su Cristo: 
tantumque sentiebam de domino Christo meo, quan-
tum de excellentis sapientiae uiro, cui nullus posset 
aequari, praesertim quia mirabiliter natus ex uirgine 
ad exemplum contemnendorum temporalium prae 
adipiscenda inmortalitate diuina prò nobis cura tan-
tam auctoritatem magisterii meruisse uidebatur (1). 
Si è detto (2) che la "cristologia" agostiniana di quella 
epoca, anche se sottoposta all'influenza di Porfirio (3), cor-
rispondeva piuttosto alle idee di Fotino, come del resto il 
Santo stesso chiarisce poco più oltre: 
(1) Conf. VII, 19, 25; Skutella 147, 16. 
(2) Cfr. nota complementare n. 25 a Les Confessions I-VII; Biblio-
thèque Augustinienne, Oeuvres de Saint Augustin, Paris 1962, p. 693. 
(3) Cfr. De cons. evang. I, 7, 11. 
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ego autem aliquando posterius didicisse me fateor, 
in eo, quod uerbum caro factum est, quomodo catho-
lica ueritas a Photini falsitate dirimatur (4). 
L'opinione di Sant'Agostino non si limitava quindi alla 
semplice considerazione di Gesù come uomo, quale lo repu-
tavano i filosofi pagani, ma era più articolata e strutturata. 
Non bisogna dimenticare che Sant'Agostino aveva ri-
cevuto da sua madre un insegnamento che si era impresso 
in lui profondamente: la necessità di ricorrere al nome di 
Gesù Cristo Salvatore (5). Varie volte, inoltre, ritorna la 
considerazione del mistero di Cristo durante il racconto 
della sua evoluzione spirituale. In una prima fase della sua 
speculazione, ancora sotto l'influenza della dottrina mani-
chea, ma già alle soglie della superazione di quella, du-
rante la sua permanenza a Roma, Sant'Agostino mani-
festa che gli riusciva difficile concepire la nascita vergi-
nale di Cristo: 
talem itaque naturam eius nasci non posse de Maria 
uirgine arbitrabar, nisi carne concerneretur, concerni 
autem et non inquinari non uidebam, quod mihi tale 
figurabam (6). 
e sappiamo, d'altra parte, che uno dei punti che gli causa-
vano maggiore difficoltà contro la spiegazione cattolica 
della Sacra Scrittura era proprio l'apparente impossibili-
tà di conciliare la genealogie del Signore così come ap-
paiono nei vangeli di Matteo e Luca (7). 
La forte spinta soteriologica della dottrina manichea 
aiutava Agostino a cercar di mantenere la nozione di in-
carnazione, dandole però un aspetto docetista, perchè l'al-
tra possibile spiegazione — c a r n i concerneretur—, che sem-
bra preannunciare una specie di apollinarismo, non risol-
(4) Conf. VII, 19, 25; Skutella 148, 23. 
(5) Coni. I, 11, 17; ibid., III, 4, 8. 
(6) Ibid., V, 10, 20; Skutella 93, 27. 
(7) Sermo 51, 4, 5; PL 38, 336; cfr. C. Faustum 3, 1; CSEL 25, 
1, p. 261 s. 
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veva la difficoltà di spiegare l'unione della sostanza divi-
na con la materia. 
In un secondo periodo, terminata l'assistenza al primo 
ciclo dei sermoni di Sant'Ambrogio, Agostino decise di ab-
bandonare definitivamente la setta manichea, senza però 
decidersi a passare al seguito dei filosofi dell'Accademia, 
in quanto vedeva che essi, nelle loro opere, erano "sine 
salutari nomine Christi" (8). 
Alla fine del secondo ciclo dei sermoni di Sant'Ambro-
gio un nuovo cambio si produsse: Agostino sentì raffor-
zarsi dentro di se la fede di Cristo (9), e già credeva che 
in Christo, filio tuo, domino nostro, atque scripturis 
sanctis, quas ecclesiae tuae catholicae commendaret 
auctoritas, uiam te posuisse salutis humanae ad eam 
uitam, quae post hanc mortem futura est (10). 
La lettura dei "libri platonicorum" aiutò, infine, Santo 
Agostino ad arrivare ad una concezione di Cristo comple-
tamente distinta dalla visione manichea. 
Nel libro VII delle Confessioni, quando fa il bilan-
cio (11) dei punti di contatto e di divergenza fra i libri dei 
platonici, il vangelo di Giovanni e le lettere di S. Paolo, 
Sant'Agostino rivela che, già allora, aveva raggiunto una 
nozione, sia pur rudimentale, della Trinità, e, soprattutto, 
intravvedeva la consostanzialità del Verbo con Dio e le 
funzioni illuminatrice e creatrice del Verbo. Gli sfuggiva 
però adesso il concetto di Incarnazione: si era prodotta 
una frattura nella sua anteriore visione soteriologica. Agos-
tino, attraverso la lettura dei neoplatonici, si è reso conto 
dell'infinita trascendenza di Dio. Tra il Verbo e Cristo si 
è creato un abisso incolmabile: di qui l'idea di un Cristo 
solamente uomo. L'unico ponte che unisce Cristo con Dio 
è la nascita verginale, per mezzo della quale riceviamo 
(8) Conf. V, 14, 25; Skutella 97, 27. 
(9) Ibid., VII, 5, 7; Skutella 313, 21. 
(10) Ibid., VII, 7, 11; Skutella 135, 18. 
(11) Ibid., VII, 9, 13-15; Skutella 137-140. 
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l'insegnamento di disprezzare le cose temporali per cercare 
di ottenere l'immortalità (12). 
In altri termini, il Verbo era per Sant'Agostino, in quel-
l'epoca, un'ipostasi intermedia tra Dio e il mondo, un'ema-
nazione di Dio, presente in Cristo in modo specialissimo 
sotto forma di sapienza. Questa presenza viene espressa 
col termine "partecipazione". Il Verbo, infatti, è la Sapien-
za, della quale gli uomini partecipano per diventare sa-
pienti : 
quod (Verbum) enim omnia tempora et super omnia 
tempora incommutabiliter manet unigenitus filius 
tuus coaeternus tibi et quia de plenitudine eius acci-
piunt animae, ut beatae sint, et quia partecipatione 
manentis in se sapientiae renouantur, ut sapientes 
sint (13). 
Cristo non è perciò se non un "exemplum" di specialissi-
ma partecipazione della sapienza: 
... non persona ueritatis, sed magna quadam naturae 
humanae excellentia et perfectiore participatione 
sapientiae preferri ceteris arbitrabar (14). 
Questa stessa impostazione —Cristo uomo esemplare— 
unita alla chiara coscenza dell'immutabilità di Dio e del-
la completezza umana di Cristo (caro, anima, mens — capi, 
tyvxf), voO<5, — classica tripartizione platonica), imponeva 
ad Agostino di respingere l'opinione del suo amico 
Alipio, che credeva che i cristiani seguissero rapollinaris-
mo. Alipio, infatti, mentre si rendeva conto che le azioni 
di Cristo, stando alla S. Scrittura, richiedevamo un nùs e 
(12) La traduzione di Conf. VII, 19, 25, seguendo Solignac, Les 
Confessions, cit., ci sembra essere la seguente "... nato da una vergine, 
in modo mirabile, per darci l'esempio di quanto dobbiano disprezzare 
le cose terrene in confronto con la possibilità di conseguire l'immorta-
lità divina". Il testo del De agone christiano 20, 22; CSEL 41, p. 122 s. 
è decisivo in questo senso. 
(13) Con/. VII, 9, 14; cfr. De agone christiano 11, 12; 20, 22. 
(14) Conf. VII, 19, 25; Skutella 148, II. 
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una psyche, attribuiva invece ai cristiani l'idea di un Dio 
unito ad una semplice sarx umana, un Dio "rivestito" di 
carne (15). 
In definitiva il dilemma difronte al quale si trovavano 
Agostino ed Alipio era il dilemma tra Apollinarre di Lao-
dicea e gli adozionisti (16). La posizione di Agostino ricor-
da, da questo punto di vista, più l'opinione di Paolo di Sa-
mosata, con la sua separazione fra una Trinità modalista 
ed un Cristo figlio adottivo, che non l'opinione di Fotino, 
per il quale il Verbo aveva iniziato ad esistere al momen-
to dell'Incarnazione (17). 
Sia come sia, Agostino afferma che si rese conto di es-
sere caduto nell'errore di Fotino, e a Milano esistevano al-
cuni rappresentanti di questa setta (18), solamente, però, 
"aliquanto posterius". 
E' nostra intenzione valutare, prima di tutto, l'influen-
za della dottrina cristologica di Sant'Ambrogio in questo 
delicato momento dell'evoluzione di Sant'Agostino, tra la 
lettura cioè dei libri platonici e la fine del periodo mila-
nese, e, in secondo luogo, esaminare l'apportazione ambro-
siana alla corretta visione del mistero dell'Incarnazione 
nelle prime opere del Dottore africano. 
2. Influenza di S. Ambrogio. 
Courcelle (19) ha messo in luce il molteplice interven-
to di Sant'Ambrogio nell'evolucione del pensiero di Ago-
stino, non solo nel periodo che ci interessa, ma in tutto 
(15) Ci sembra che, stando al testo delle Confessioni, Alipio non 
fosse apollinarista, ma credesse che la spiegazione cattolica dell'Incar-
nazione fosse di impronta apollinarista. 
(16) Cfr. T I X E R O N T , Histoire des dogmes, vol. II, Paris 1931, p. 
9 4 ss. 
(17) Cfr. G. B A R D Y , voce Paul de Samosate e Photin, DThC 1 2 col. 
4 6 - 5 1 e 1532-1536 . 
(18) P. C O U R C E L L E , Saint Augustin photinien â Milan, in Ricerche di 
storia religiosa 1 (1954) p. 6 3 - 7 1 ; O . Du R O Y , L'intelligence de la foi en 
la Trinité, selon saint Augustin, Paris 1966, p. 90 s. 
(19) P. C O U R C E L L E , Recherches sur les Confessions de S. Augustin, 
2.a, Paris, 1968, pp. 93 -174 , 2 1 1 - 2 2 1 . 
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l'arco di quegli anni cruciali che vanno dall'ottobre del 
384, data dell'arrivo a Milano del giovane retore di Ta-
gaste, fino all'estate del 387, quando il neobattezzato si 
allontana dalla capitale lombarda per tornare alla sua ter-
ra di origine. 
Tutto questo periodo si può dividere in quatro fasi. Du-
rante le prime due, fino ad arrivare alla concezione "foti-
niana" di Cristo, Agostino ascoltò la predicazione del ves-
covo di Milano sull'Esamerone, su Isacco e sulla Bontà 
della Morte (20). Alla fine di queste prime due fasi si col-
loca la lettura dei libri dei filosofi neoplatonici e lo scon-
tro dell'ardore intellettuale di Agostino con la "consuetu-
do carnalis" (21). 
L'inizio della terza fase è contraddistinto dalla lettura 
delle Lettere di San Paolo e dagli incontri con Sempli-
ciano (22). Questo periodo va dal luglio 386 all'agosto dello 
stesso anno, e si conchiude con la famosa scena del giar-
dino. 
La quarta fase va dal marzo del 387 alla notte del sa-
bato santo di quello stesso anno (24 aprile), quando Ago-
stino riceve dalle mani di Ambrogio la grazia della nuova 
nascita in Cristo. Tra questa ultima fase e l'anteriore oc-
corre situare il soggiorno a Cassiciaco. 
Courcelle ha congetturato che negli incontri con Sem-
pliciano venne trattato soprattutto il tema del rapporto tra 
gli scritti dei neoplatonici e il prologo del vangelo di San 
Giovanni (23). Nel corso di questi colloqui Agostino sco-
prì la fallacia della sua opinione di Cristo e la natura del-
(20) C O U R C E L L E , op. cit., pp. 106-138. 
(21) Conf. VII, 17, 23; Skutella 145, 16. Molto si è discusso intorno 
a questo passaggio delle Confessioni. Courcelle vi vede un'eco dei ten-
tativi, falliti, per raggiungere le estasi plotiniane (.Recherches, pp. 157-
165 e 168-170; La premiere expérience augustinienne de l'extase, in 
Augustinus Magister, I, Paris 1954, pp. 53-57); Boyer invece vi vede il 
contrasto tra una liberazione dal dualismo manicheo e la indecisione 
della volontà (Christianisme et neo-platonisme dans la formation de 
saint Augustin, 2. a, Roma 1954, p. I l i ) ; Solignac infine (Les Confes-
sions, BA n. 13, nota n. 27, pp. 693-703) vi riconosce un tentativo di 
elevazione intellettuale a Dio. 
(22) Conf. VII, 21, 27 e VIII, 1, 1 ; cfr. De civ. Dei X, 29 2. 
(23) C O U R C E L L E , Recherches..., p. 172. 
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l'errore fotiniano. Qualche tempo dopo, quando, ritornato 
da Cassiciaco, Agostino si iscrisse tra i catecumeni che de-
sideravano essere battezzati nella prossima vigilia pasqua-
le, l'antico fotiniano ebbe occasione di rafforzare la sua 
formazione ascoltando alcune delle prediche di Sant'Am-
brogio sul vangelo di San Luca e sul libro di Isaia (24). 
Cerchiamo ora di determinare con più esattezza la na-
tura dell'influenza esercitata dalla lettura di San Paolo, e 
dai colloqui con Sempliciano, riguardo al tema che ci in-
teressa. 
Il problema principale, prima delle conversazioni con 
Sempliciano, era la possibilità di identificare il Verbo sus-
sistente con la persona di Gesù. La lettura delle epistole 
di San Paolo fu indubbiamente decisiva nel proporre una 
soluzione a questo problema (25). 
Nel De Ordine, scritto nel ritiro di Cassiciaco, tra il 386 
e il 387, si trovano due brevi passaggi che si riferiscono 
alla natura del Verbo e di Cristo. 
Nel primo si afferma che Cristo è Dio, è inviato dal Pa-
dre, è il figlio di Dio (26) ; nel secondo, parlando della re-
lazione tra le due vie del conoscimento (ragione ed auto-
rità), si dice che la vera filosofia ha come oggetto: 
... ut doceat, quod sit omnium rerum principium si-
ne principio quantusque in eo maneat intellectus qui-
due inde in nostram salutem sine ulla degeneratione 
manauerit, quem unum deum omnipotentem, eum-
que tripotentem patrem et filium et spiritum san-
ctum, docent ueneranda mysteria, quae fide sincera 
et inconcussa populos liberant, nec confuse, ut qui-
dam, nec contumeliose, ut multi, praedicant (27). 
Se analizziamo questo testo, vediamo che Sant'Agosti-
no parla della Trinità come di un solo Dio onnipotente e 
(24) Ibid., pp. 212-215. 
(25) Cfr. A, P I N C H E R L E , La formazione teologica di sant'Agostino, 
Roma 1947; J . O ' M E A B A , The growth of St. Augustine's Mind up to 
his conversion, Londra 1954; M. P E L L E G R I N O , Le Confessioni di S. Agos-
tino, Roma 1956. 
(26) De ordine I, 10, 29; CoChrSL 29, p. 103, 15-29. 
(27) Ibid., II, 5, 16; CoChrSL 29, p. 116, 48-58. 
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tripotente, nec confuse nec contumeliose. Si riferisce evi-
dentemente ai sabelliani (confuse) e agli ariani (contume-
liose). Quanto a Dio è affermata in Lui —ed è opera della 
filosofia— l'esistenza di un intellectus, che emanò in no-
stram salutem, sine ulla degeneratione. 
Già è presente perciò in quest'opera il riferirsi a Cristo 
come Verbo di Dio, però ci sembra anche che Sant'Agosti-
no abbia superato la semplice fase dell'identificazione 
(Cristo è Dio, seconda persona della Trinità) e cerchi di 
controbbattere alcune interpretazioni erronee delle quali 
è al corrente. 
D'aetra parte lo stesso Agostino ci dice che la scoperta 
che fece leggendo San Paolo, fu quella che Cristo era Dio 
e un Dio mediatore. Così narra nelle Confessioni il rag-
giungimento di un elemento che sarà fondamentale nel-
l'orientare tutto il suo pensiero: 
Et quaerebam uiam comparandi roboris, quod es-
set idoneum ad fruendum te, nec inueniebam, donec 
amplecterer mediatorem dei et hominum, hominem 
Christum Iesum (1 Tini 2, 5), qui est super omnia 
deus benedictus in saecula (Rom 9, 5), uocantem et 
dicentem: ego sum uia ueritas et uita (Io 14, 6), et 
cibum, cui capiendo inualidus eram, miscentem car-
ni, quoniam uerbum caro factum est (Io 1, 14), ut in-
fantiae nostrae lactesceret sapientia tua, per quam 
creasti omnia (28). 
Le due citazioni di S. Paolo (1 Tini 2, 5 e Rom 9, 5), 
unite alla dichiarazione che Cristo è via, verità e vita, of-
frono la sintesi del pensiero di Sant'Agostino sulla figura 
e la funzione del Salvatore. Questa scoperta, che si con-
trappone alla visione neoplatonica di un Verbo assoluta-
mente trascendente, è frutto dell'umiltà. Occorre —dice 
Sant'Agostino— avere l'umiltà di sottomettersi a Cristo, 
che ebbe l'umiltà di incarnarsi: 
(28) Conf. VII, 18, 24; Skutella 146, 23. 
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Non enim tenebam deum meum Iesum humilis 
humilem nec cuius rei magistra esset infirmitas no-
ueram, uerbum enim tuum, aeterna ueritas, superio-
ribus creaturae tuae partibus supereminens subditos 
erigit ad se ipsam, in inferioribus autem aedificauit 
sibi humilem domum de limo nostro, per quam sub-
dendos deprimeret a se ipsis et ad se traiceret, sanans 
tumorem et nutriens amorem... (29). 
In questa umiltà consiste la superiorità della dottrina 
cattolica rispetto al neoplatonismo, i filosofi platonici sono 
infatti tacciati spesso di superbi (30). Alla lettura dei lo-
ro libri contrappone il santo Dottore quella della Sacra 
Scrittura dove si trova la carità che costruisce sul fonda-
mento dell'umiltà (31). 
La "scoperta" di Cristo nelle lettere di San Paolo, così 
com'è descritta nelle Confessioni, coincide con la "scoper-
ta" della necessità assoluta della Grazia —quid enim ha-
bet quod non accepit?, ripete Agostino (1 Cor 4, 7)— e 
dell'universalità del peccato (cfr. Rom 7, 22 ss.): 
quid faciet miser homo? quis eum liberabit de cor-
pore mortis huius nisi grafia tua per Iesum Christum 
dominum nostrum (Rom 7, 24), quem genuisti co-
aeternum et creasti in principio uiarum tuarum (Prov 
8, 22), in quo princeps huius mundi (Io 14, 30) non 
inuenit quicquam morte dignum, et occidet eum; et 
euacuatum est chirografum, quod erat contrarium 
nobis (Col 2, 14)? (32). 
Oltretutto, si noti bene, l'unione tra il Verbo eterna-
mente sussistente e l'uomo Cristo Gesù è affermata per 
una ragione soteriologica. E' questo un altro sintomo del 
(29) Ibid., Skutella 147, 4 . 
(30) Ibid., V I I , 9, 1 3 ; cfr. C O U R C E L L E , Recherches..., pp. 1 7 6 - 1 7 7 ; 
altri testi nei quali S. Agostino accusa i filosofi neoplatonici di su-
perbia sono, p. e., De doct. christ. I I , 4 0 - 4 3 ; De civ. Dei X, 3 , 2 8 e 
X , 3 , 2 3 ; Ep. 118, 17, 22 . 
( 3 1 ) Conf. V I I , 2 0 , 2 6 . 
(32) Conf. V I I , 2 1 , 2 7 ; Skutella 151, 6. 
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superamento radicale del neoplatonismo, che affermava 
invece la possibilità da parte dell'uomo di elevarsi, per 
pura astrazione, alla visione di Dio (33), ed è anche il re-
cupero dell'istanza di salvezza che il manicheismo cercava 
di soddisfare. Solo che, alla luce degli scritti paolini, Cristo 
non è un eone, una creatura intermedia, ma Dio —perfet-
to Dio—, e uomo, perfetto uomo. 
Se la lettura di San Paolo fu tanto importante, è ben 
vero, d'altra parte, che non poteva fornire a Sant'Agostino 
le informazioni teologiche dettagliate che mostra di pos-
sedere già nel 386. Ecco perciò chiarirsi il ruolo di Sem-
pliciano. 
Agostino ci dice che Sempliciano, sanctus senes (34) e 
bonus seruus Dei (35), gli raccontò la conversione di Ma-
rio Vittorino. In questo contesto potè chiarire in che senso 
i neoplatonici lodavano il prologo giovanneo (36). Sempli-
ciano, però, potè fare molto di più: trasmettere al giovane 
catecumeno le formule dottrinali elaborate da Ambrogio. 
Tanto più che uno dei temi che più angustiavano Agostino 
era proprio quello che si riferiva alla vera natura di Cristo. 
3. La cristologia di S. Ambrogio. 
La cristologia di Sant'Ambrogio si articolava, infatti, in 
modo molto ampio, tale da abbracciare lo studio della Trini-
tà, dell'Incarnazione e dell'opera della Redenzione (37). E so-
prattutto, essendosi formata in un contesto polemico anga-
riano e antiapollinarista, faceva leva su tre punti: innan-
zi tutto, ripetendo la formula di (Nicea, sull'affermazione 
che Cristo è Dio vero da Dio vero (38), poi sul fatto che 
(33) Conf. VII, 17, 23; C O U R C E L L E , Recherches..., pp. 157-167; So-
L I G N A C , nota complementare, n. 28, BA 13, pp. 698 ss. 
* (34) De civ. Dei, X, 29, 2. 
(35) Conf. VIII, 1, 1. 
(36) C O U R C E L L E , Recherches..., p. 172; cfr. P . H E N R Y , Plotin et l'Oc-
cident, Louvain 1934, pp. 104-116. 
(37) D U D D E N , The Life and Times of St. Ambrose, Oxford 1935. 
(38) D U D D E N , op. cit., p. 592; cfr De Fide I, 118-119. 
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Cristo è allo stesso tempo la cima della Rivelazione e la 
luce del nostro intelletto, che ci rivela il Dio invisibile (39), 
e, infine, che Cristo come è perfetto Dio così è anche per-
fetto uomo (40). 
Questi tre punti convergevano e si appoggiavano sul-
l'esigenza di un Redentore che fosse Dio e uomo (41), in 
una inscindibile unità, per liberare l'uomo dal peccato ori-
ginale. 
E' da notare l'analogia tra l'impostazione del tema cris-
tologico in Sant'Ambrogio e l'esperienza personale di Santo 
Agostino. La possibilità di una vera salvezza è condizio-
nata dalla presenza, nella persona di Cristo, di una natu-
ra divina (42) e di una natura umana completa (43). 
Il primo punto che certamente Sempliciano avrà chia-
rito sarà stato che la vera nozione cattolica di Cristo si 
oppone alle visioni manichea, ariana, sabelliana, apollina-
rista, ebrea (44). 
Si spiega così che, nel De Ordine, si parli di una Tri-
nità nec confuse (45) nec contumeliose (46). Ed è interes-
sante osservare, in particolare, che la prima definizione 
della Trinità come di un Dio tripotente, si avvicina molto 
alle espressioni ambrosiane (47). 
Il contatto, però, con la cristologia di Ambrogio non si 
(39) D U D D E N , op. cit., p. 603 ; cfr. De Inc. 3, 22. Il testo gira intorno 
all'esegessi di Io 1, 18. 
(40) D U D D E N , op. cit., p. 593. 
(41) D U D D E N , op. cit., pp. 605 e 610-611; cfr. De Inc. 6, 56. 
(42) De Inc. 8, 85: "et ideo (Christus) habet naturam divinam, qui 
consortia divinae donat naturae (cfr. 2 Pet 1, 4)". 
(43) De Inc. 2, 11 ; 6, 51 ; 6, 54. 
(44) Explanatio Symboli, 5; SC 25 bis, p. 52; cfr. De Fide I, 6; 
De Inc. 2, 6-11. 
(45) Cfr. l'espressione di Agostino con De Fide I, 1, 9: "Pater et 
Filius unum sint, non confusione personae, sed unitate naturae" ; 
ibid., I, 2, 17: "nec confusum quod unum est: nec multiplex, quod 
indifferens" ; ibid., II, 3, 33: "nec iuxta Sabellianos Patrem Filiumque 
confundens". 
(46) S. Ambrogio afferma ripetutamente che gli ariani "insultano" 
la SS. Trinità: cfr. De Fide I, 1, 10; I, 6, 44; ecc. . 
(47) De Fide I, 1, 10: "ita ut in Trinitate perfecta, et plenitudo sit 
divinitatis, et unitas potestatis" ; ibid., II, 10, 85 : "unam esse potentiam 
Trinitatis". S. Ambrogio appoggia la sua affermazione dell'uguaglian-
za divina sull unità di operazione e di potenza delle tre persone: cfr. 
De Fide I, 2, 15; I, 17, 111-112; II, 4; IV 6, 66; IV, 8, 93. 
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limitò alle conversazioni con Sempliciano. Dopo aver dato 
il nome per il battesimo, Agostino assistette alla catechesi 
battesimale che si insegnava a Milano. Tale catechesi, come 
si è già detto, si basava sul commento al vangelo di San Lu-
ca ed al libro di Isaia. Vi apparteneva anche la Traditio 
Symboli, con la relativa spiegazione, che si svolgeva la do-
menica anteriore alla Pasqua. 
Tralasciando lo studio della Expl. in Lucam, la cui 
influenza sulle opere di Agostino è stata già studiata (48), 
è interessante considerare che VExplanatio Symboli am-
brosiana, arrivata fino a noi, così si esprime intorno al 
mistero di Cristo: 
In hoc symbolo diuinitas trinitatis aeternae eui-
dentissime comprehensa est: unius operationis pa-
trem et filium et spiritum sanctum, hoc est uenera-
bilem trinitatem, et quod fides nostra ita sit pari 
genere credamus in patrem et filium et spiritum 
sactum. Vbi enim nulla discretio maiestatis est, nec 
fidei debet esset discretio. Deinde frecuenter admonui 
quia dominus noster Iesus Christus filius dei solus 
carnem istam suscepit cum anima humana rationabili 
atque perfecta, et suscepit corporis formam. Corporis 
istius ueritate factus est ut homo, sed habet singulare 
priuilegium generationis suae. Non enim ex uirili 
natus est semine, sed generatus a spiritu, inquit, 
sancto ex Maria uirgine. Praerogatiuam auctoris 
coelestis agnoscis? Factus quidem ut homo, ut infir-
mitates nostras in sua carne susciperet, sed cum 
priuilegio uenit maiestatis aeternae. 
Ergo dicamus symbolum ... Hoc habet scriptura 
diuina. Numquid supra apostolorum fines progredì 
audaci mente debemus? Numquid nos sumus aposto-
lici cautiores? 
(48) Cfr. p. e. P. R O L L E R Ò , La Expositio Evangelii secundum Lucan 
di Ambrogio come fonte dell'esegesi agostiniana, Univ. di Torino, pubbl. 
della Fac. di Lett, e Filos., voi. 10, fase. 4, Torino 1958; C O U R C E L L E , 
Recherches..., pp. 213-216. 
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4-Sed dicis mihi: Postea emerserunt haereses. 
Nam et dicit apostolus: oportet haereses esse (I Cor 
11, 19) ut boni probentur (49). 
E' chiaro che la tessitura della spiegazione si dirige 
contro gli ariani (la discretio maiestatis nel seno della Tri-
nità), contro gli apollinaristi (camera suscepit cura anima 
humana rationabili atque perfecta), contro i docetisti (cor-
poris ueritate) e anche, pesumibilmente, contro i foti-
niani (l'accenno alla prerogativa della nascita verginale). 
Poco più avanti la Explanatio (50) da i nomi degli eretici : 
patripassiani, sabelliani, ariani. E, dopo aver rigettato la 
possibilità che l'Incarnazione abbia costituito una degra-
dazione della maestà di Dio, conclude la parte cristologica 
con una nuova affermazione di consostanzialità tra il Pa-
dre, il Figlio e lo Spirito Santo (51). 
Possiamo accostare questo schema di professione di fe-
de alle parole con le quali Sant'Agostino conchiude il rac-
conto dei suoi errori cristologici : 
Ego autem aliquando posterius didicisse me fa-
teor, in eo, quod uerbum caro factum est (Io 1, 14), 
quomodo catholica ueritas a Photini falsitate dirima-
tur, inprobatio quippe haereticorum facit eminere, 
quid ecclesia tua sentiat et quid habeat sana doctri-
na, oportuit enim et haereses esse, ut probati mani-
festi fierent (I Cor 11, 19) inter infirmos (52), 
e ricordare, inoltre, che, nel De vera relig. (53), si ripete lo 
stesso schema: una professione di fede, alla quale segue 
la spiegazione del perchè delle eresie e della loro funzione 
di stimolo al progresso e di avviso per mantenersi cauti e 
vigilanti. 
(49) Expl. Symb. 3-4; SC 25 bis, p. 48. 
(50) Ibid., 4; SC 25 bis, pp. 48-50. 
(51) Ibid., 5; SC 25 bis. p. 52. 
(52) Conf. VII, 19, 25; Skutella 148, 23. La citazione di S. Paolo 
è fatta a memoria, come succede con frequenza. 
(53) De vera rei. 8, 14-15. 
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Alla considerazione della Tradito Symboli, si può ag-
giungere lo studio della catechesi battesimale milanese, 
così come ci è stata conservata nel De Mysteriis e nel De 
Sacramente (54). 
La catechesi battesimale, ovviamente, non intendeva 
risolvere problemi teologici né ribattere opinioni eretiche, 
si limitava, per ciò che riguarda la cristologia, a una ripe-
ticione del dato di fede e alla sua applicazione ai due sa-
cramenti che i neofiti stavano per ricevere: il Battesimo 
e l'Eucarestia. 
Sant'Ambrogio, nello sviluppare il suo insegnamento, 
al quale Agostino assistette, si appoggiava da una parte su 
alcuni testi che esprimevano chiaramente la divinità di 
Gesù, e dall'altra sul parallelismo tra l'Antico e il Nuovo 
Testamento che contribuiva a mettere in luce la natura 
divina del Messia. 
Innanzitutto si parte da un'affermazione, che è insieme 
cristologica e trinitaria. Occorre aver fede in Cristo, nel 
suo divino potere. Il Battesimo ci libera dal peccato per il 
potere di Cristo: l'acqua guarisce perchè possiede la gra-
zia di Cristo (55). Allo stesso tempo il Battesimo è opera 
della Trinità, come rivela il Battesimo stesso di Gesù: lo 
Spirito Santo discende nell'acqua e la consacra. Occorre 
credere nella presenza della divinità nella sacra operazio-
ne che si sta svolgendo (56). 
Sant'Ambrogio riunisce vari testi scritturistici intorno 
a questo concetto: l'episodio di Naaman il Sirio (cfr. 2 Re 
5, 1-4), il Battesimo di Cristo, il paralitico della piscina di 
Betesda (Io 5, 3-7), e, naturalmente il passaggio del Mar 
Rosso (cfr. Ex 14, 9-11 ; 1 Cor 10, 2, 11), e il diluvio uni-
versale. Tutto induce a pensare alla presenza della Tri-
nità (57). 
(54) B . B O T T E , nelVIntroduction al Des Sacraments, des Mystères, 
SC n. 25 bis, Paris 1961, pp. 7-21. 
(55) De Sacr. I, 5, 15. 
(56) De Mysteriis 3, 8: "Quid uidisti? Aquas utique sed non so-
las... Crede ergo diuinitatis illic adesse praesentiam. Operationem cre-
dis, non credis praesentiam? Vnde sequeretur operatio nisi praecede-
ret ante praesentia?", SC 25 bis, pp. 158-160. 
(57) De Sacr. I, 5, 19; I, 6, 24: "Ergo descendit in aquam Christus 
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D'altra parte l'immersione di Cristo nell'acqua del Gior-
dano, così come la discesa dell'Angelo nell'acqua della pis-
cina probatica, sono un simbolo dell'Incarnazione (58). La 
risposta del paralitico "hominem non habeo" indica che, 
per salvarsi, c'è bisogno di un uomo. Ecco quindi svelarsi 
il mistero dell'Incarnazione: la salvezza viene dal media-
tore tra Dio e gli uomini, l'uomo Gesù (59). Gesù è perfet-
to uomo, perchè venne a purificare la carne che aveva as-
sunto, ed è perfetto Dio, perchè la virtù del Battesimo ri-
vela un potere divino (60). 
Passando all'illustrazione dell'Eucarestia, il vescovo di 
Milano raccoglie l'immagine paolina di Cristo-Melchise-
dec: Cristo è "sine matre" per la sua generazione celeste, 
perchè è nato solamente dal Padre, e, d'altra parte, è "sine 
patre" in quanto è nato dalla Vergine: 
Non enim ex uirili semine generatus est, sed na-
tus de spiritu sancto et uirgine Maria, utero editus 
uirginali (61). 
et spiritus sanctus sicut columba descendit. Pater quoque deus locutus 
e coelo est. Habes praesentiam trinitatis... ut habeatis gratiam patris 
et filii et spiritus sancti, cui trinitati perpetuum regnum est a saecu-
lis et nunc et semper et in omnia saecula saeculorum. Amen"; SC 25 
bis, pp. 70-72. Cfr. De Myst. 4, 21. 
(58) De Sacr. I, 3, 16: "Ergo quare Christus descendit, nisi ut caro 
ista mundaretur, caro quam suscepit de nostra conditione?" ; SC 25 
bis, p. 68. Tutto il testo si sviluppa, dal punto di vista letterario, a 
partire dall'antitesi "descendit Christus" nell'acqua del Giordano —ca-
ro suscepit— De Myst. 4, 22-24; De Sacr. II, 2, 3-5. 
(59) Ci troviamo di fronte ad una affermazione di sapore antido-
cetista: cfr. De Sacr. II, 2, 7 e De Myst. 4, 24. La citazione chiave è 
ancora una volta 1 Tim 2, 5, a cui si può aggiungere lo "species in-
ventus ut homo" di Phil 2, 7 (De Myst. 4, 25). 
(60) Cfr. De Sacr. I, 3, 16. De Myst. 5, 28: "Descendisti igitur. Re-
cordare quid responderis, quod credas in patrem, credas in filium, 
credas in spiritum sanctum. Non habes illic: Credo in maiorem et 
minorem et ultimum, sed eadem uocis tuae cautione constringeris ut 
similiter credas in filium sicut in patrem credis, similiter in spiritum 
credas sicut credis in filium, hoc solo excepto quod in crucem solius 
domini Iesu fateris tibi esse credendum"; SC 25 bis, p. 170. Alla di-
chiarazione antidocetista si contrappone subito questa anti-subordi-
nazionista. E' lo stesso schema della Traditio. 
(61) De Sacr. V, 3, 12; SC 25 bis, p. 108; cfr. De Myst. 8, 46: "Po-
test homo esse rex iustitiae, cum ipse uix iustus sit? Potest rex pacis 
cum uix posset esse pacificus? Sine matre secundum divinitatem, quia 
ex patre deo genitus est unius substantiae cum patre; sine patre se-
cundum incarnationem, quia natus ex uirgine est"; SC 25 bis, p. 182. 
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L'efficacia delle parole di Cristo nella Consacrazione si 
spiega, per Sant'Ambrogio, ricordando che per la sua parola 
"facta sunt omnia" (62), e il miracolo della "mutatio 
naturarum" si spiega per il confronto con la sua nascita: 
Accipe ergo quemadmodum sermo Christi crea-
turam omnem mutare consueuerit et mutet quando 
uult instituta naturae. Quomodo, requiris? Accipe et 
primum omnium de generatione eius sumamus exem-
plum. Consuetudo est ut non generetur homo nisi ex 
uiro et muliere et consuetudine coniugali. Sed quia 
uoluit dominus, quia hoc elegit sacramentum, de 
Spiritu Sancto et uirgine natus est Christus, hoc est, 
mediator dei et hominum homo Iesus Christus (1 Tim 
2, 5). Vides ergo quia contra instituta et ordinem 
<^  naturae y natus est homo [natus] ex uirgine (63). 
La nascita di Gesù, la sua carne, che fu crocifissa e se-
polta, sono un vero "sacramentum" (64). 
Come si vede da queste citazioni, il sacerdozio di Cristo, 
la possibilità della trasformazione eucaristica e l'efficacia 
dei sacramento riposano sull'unione della sua umanità con 
la divinità. 
Ciò che riceviamo nella Santa Comunione è perciò dav-
vero il suo Corpo e il suo Sangue, perchè Egli non è figlio 
di Dio per la grazia, come noi uomini, ma "ex substantia 
Patris" (65). L'Eucarestia non è un cibo corporale, ma spi-
rituale, perchè è il corpo di Cristo e il corpo di Dio è un 
corpo spirituale: il corpo di Cristo "corpus est divini Spi-
ritus" (66). 
Ego sum, inquit, panis uiuus qui de coelo descendi 
(Io 6, 41). Sed caro non descendit e coelo, hoc est, 
La polemica anti-ariana si fa notare nell'affermazione dell'"unius sub-
stantiae". Cfr. De Sacr. V, 1, 1. 
(62) De Sacr. IV, 4, 15-17; De Myst. 9, 52: "Sermo ergo Christi, 
qui potuit ex nihilo facere quod non erat, non potest ea quae sunt in 
id mutare quod non erant?", SC 25 bis, p. 186. 
(63) De Sacr. IV, 4, 17; SC 25 bis, p. 111. 
(64) De Myst. 9, 53. 
(65) De Sacr. VI, 1, 1. 
(66) De Myst. 9, 58. 
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carnem in terris adsumpsit ex uirgine. Quomodo er-
go descendit panis e coelo, et panis uiuus? Quia idem 
dominus noster Iesus Christus consors est et diuini-
tatis et corporis, et tu qui accipis carnem, diuinae eius 
substantiae in ilio participaris alimento (67). 
Ci sembra chiaro perciò che l'orientazione di Sant'Agos-
tino al riguardo del mistero trinitario e dell'Incarnazione 
non dipende solamente dalla lettura di San Paolo, ma an-
che, e in misura notevole, dal contatto con la cristologia 
ambrosiana, attinta attraverso i colloqui con Sempliciano, 
le prediche sul vangelo di San Luca, la spiegazione del 
Simbolo di fede e la catechesi battesimale. 
Il contatto tra il pensiero di Sant'Agostino e di Santo 
Ambrogio, d'altra parte, andò ben al di là del chiarimento 
dell'errore fotiniano, o, come nel caso di Alipio, della pre-
venzione da un possibile apollinarismo. Ci sembra che 
Agostino trasse da Ambrogio gli elementi adatti per poter 
effettuare una sintesi tra lo spirito manicheo, ricco di de-
vozione e ansioso di salvezza, e quello neoplatonico, lumi-
noso e geometrico, alla luce della genuina tradizione della 
Chiesa. 
Per mettere in luce questa influenza profonda voglia-
mo esaminare adesso più a fondo il pensiero di Ambrogio 
sull'Incarnazione e confrontarlo con le "primizie" della 
produzione cristologica agostiniana. 
4. Influenza profonda di S. Ambrogio. 
Agostino vedeva in Gesù Cristo l'uomo perfetto e sag-
gio, il Maestro, e desiderava, d'altra parte, ansiosamente 
un Salvatore. L'ipotesi neoplatonica di un Cristo solamen-
te uomo non poteva soddisfare le sue esigenze spirituali, 
proponeva un misticismo astratto, un falso ottimismo, in 
definitiva l'abbandonava a se stesso, alla sua "consuetudo 
(67) De Sacr. VI, 1. 4; SC 25 bis, pp. 138-140. 
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carnalis". La soluzione intermedia di Fotino, di un Cristo 
uomo specialmente sapiente, non risolveva nulla. D'altra 
parte neppure risolveva nulla il pensare ad una divinità 
"rivestita" di carne, come affermava il docetismo mani-
cheo. In questo senso l'apollinarismo presentava notevoli 
analogie con il docetismo, essendo solamente più rispetto-
so della Rivelazione. 
Occorreva gettare un ponte tra l'uomo e Dio. Questo 
ponte era Gesù. Da qui la conclusione: Gesù è Dio, per-
chè altrimenti non può essere il Mediatore. 
La necessità della perfetta divinità di Gesù e della sua 
perfetta umanità si impongono come una conclusione di 
due premesse: il dato della Rivelazione e la necessità di 
un Redentore. In questo senso si spiega la funzione delle 
eresie. Le eresie producono un chiarimento del problema, 
facendo vedere, con una dimostrazione per assurdo, che 
l'ammettere un Mediatore che non sia perfetto Dio e per-
fetto uomo, oltre ad essere incompatibile con la totalità 
della Rivelazione, sbocca necessariamente nella negazione 
della possibilità o del valore della mediazione stessa. 
L'affermazione centrale di Sant'Ambrogio è proprio 
questa: Cristo deve essere considerato nella sua totalità, 
dividerlo equivale a peccare (68). Peccano gli ebrei che 
separano il figlio di Maria da Dio Padre, peccano gli Euno-
miani (69), peccano i Sabelliani, peccano i Marcionisti di-
videndo il Dio del Nuovo Testamento dal Dio dell'Antico, 
peccano i Manichei ed i Valentiniani, Paolo di Samosata e 
Basilide, i negatori della divinità dello Spirito Santo, e 
perfino i Novaziani e i Donatisti, che dividono il corpo di 
Cristo che è la Chiesa. 
Ad Ambrogio preme mettere a salvo innanzi tutto la 
divinità di Cristo (70), affermazione che si appoggia, nel 
De Fide, sul concetto scritturistico di immagine (Col 1, 15 ; 
(68) De Inc. 2, 6; cfr. De Fide I, 1, 6; III, 3, 15. 
(69) Ossia tutti gli anomei. Sant'Ambrogio dedica ad essi una spe-
ciale refutazione, che costituisce come un'appendice al De Inc.: De 
Inc. 8, 79-113. Cfr. la difesa dell'fiomouszos nel De Fide III, 15, 123-128. 
(70) De Fide I, 2, 15; De Inc. 4, 27; 5, 35. 
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Hb 1, 2. 3 ; Sap 7, 26 ; Io 14, 9. 10 collegati a Gen 1, 26), e, 
nel De Fide e nel De Incarnationis, sul prologo di S. Gio-
vanni (71). A questa serie di citazioni, che si riferisce alla 
consostanzialità del Verbo, S. Ambrogio aggiunge la pro-
fessione di fede di Pietro (Mt 16, 16) (72), che indica la 
coincidenza di Cristo con il Figlio di Dio vivo. 
Verso questa affermazione Ambrogio ne fa convergere 
varie altre: Cristo non è né Elia né Geremia né nessun'al-
tro dei profeti (73), non è una creatura (74), è eterno (75), 
possiede tutte le proprietà di Dio : onnipotenza (76), bon-
tà (77), immortalità (78), sapienza (79). Allo stesso tempo 
si può dire che Cristo soffre (80), è fatto (81), è creato (82), 
muore (83). Occorre perciò ammettere una duplicità di ope-
razioni in Cristo: una serie di operazioni divine, che rive-
lano l'unità e consostanzialità con il Padre (84), come ma-
nifestano anche i nomi che si danno al Figlio per indicar-
ne le operazioni, le proprietà, la somiglianza e l'unità col 
Padre (85), e una serie di operazioni umane (86), che ma-
nifestano l'esistenza di una natura umana. Per caratteriz-
zare l'incarnazione S. Ambrogio impiega preferibilmente 
(71) De Fide I, 8, 55-57; De Inc. 3, 14-21. 
(72) De Inc. 4, 27; 6, 48; per l'identificazione del Figlio di Dio 
con Dio; cfr. De Fide I, 17, 108-117 e De Fide III, 3, 16. 
(73) De Inc. 4, 32; 6, 48. 
(74) De Inc. 4, 26; De Fide I, 14, 86 ss. 
(75) De Inc. 3, 17; 5, 35; vedi anche l'esegesi del "In principio 
erat Verbum" in De Fide I, 8, 56-57 e 19, 123. 
(76) De Fide II, 4, 34-38, appoggiandosi su due citazioni: Apoc 1, 
7-8 e Io 16, 25. 
(77) De Fide II, 2, 25-29, dove si sviluppa l'esegesi di Me 5, 18. 
(78) De Fide III, 3, 19; De Inc. 5, 37-39. 
(79) De Inc. 5, 41. 
(80) De Inc. 5, 36; De Fide II, 7, 57. 
(81) De Fide I, 15, 95-96; III, 4, 27-34. Sant'Ambrogio dedica una 
buona parte del III libro del De Fide al tema dell'interpretazione di 
Prov 8, 22 (De Fide III, 7-11) e all'analisi della relazione tra "fetto" e 
"creato". Nel De Inc. 9, 96, Sant'Ambrogio trova il bandolo della ma-
tassa: l'applicazione della nozione di causalità (aitia) alle relazioni 
trinitarie ha indotto in errore anomei, omoiani e omeiani. 
(82) De Fide, ibid. 
(83) De Inc. 5, 37. 
(84) De Fide I, 19, 128; II, 7, 52; II, 10, 86 e soprattutto la difesa 
dell'fiomousios; III, 15. 
(85) De Fide I, 1, 16 ; II, prol., 2. 
(86) De Fide I, 14, 92-94; II, 8, 59-73, dove da la spiegazione di 
Io 14, 28. 
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tre citazioni: Gal 4, 4 (87), Phil 2, 7 (88), e 1 Tira 6, 13-
16 (89). 
L'altro punto che Ambrogio vuol mettere in chiaro è 
il modo dell'unione in Cristo della natura umana e della 
divina: non è accettabile infatti l'ipotesi di Apollinare, 
che per altro Ambrogio non nomina neppure, il quale spie-
gava l'unione, in Cristo, della carne e del Logos come l'u-
nione tra uno strumento e il soggeto che lo utilizza, fino 
a formare una sola natura (90). 
Difronte a questa pretesa soluzione Ambrogio ricorda il 
senso delle parole del Concilio di Nicea (91) : 
in ilio tractatu patres nostri non carnem, sed dei 
verbum unius substantiae cum patre esse dixerunt, 
et verbum quidem ex paterna processisse substantia, 
carnem autem ex virgine esse confessi sunt, 
e aggiunge che Maria generò veramente un figlio (Mt 1, 
23 ; Is 7, 14 ; Le 1, 35 ; Rom 1, 2. 3 ; Gal 4, 4 ; 2 Tim 2, 8), con 
una vera natura umana, come dimostra Io 1, 14, se lo si 
interpreta rettamente (92). E non ha paura di affermare 
la duplicità di natura, come se anticipasse il monofisis-
mo (93), perchè ciò non "divide" Cristo (94), e sembra che 
già stia lottando contro il nestorianismo. 
Infine, a coronamento della sua opera, si domanda il 
perchè dell'unione in Cristo di due nature, una, divina, 
consostanziale al Padre, l'altra, umana, perfetta e com-
posta di anima e corpo (95). Il perchè risiede nel motivo 
dell'incarnazione : 
(87) De Fide I, 14. 94; II, 9, 79; De Inc. 6, 53. 
(88) De Fide II, 8, 63-70; II, 10, 84-88; III, 7, 62; V, 5, 64; V, 8, 
108-109; De Inc. 5, 41. 
(89) De Fide III, 3, 15-25. 
(90) De Inc. 6, 51. Il Faller (CSEL 79, p. 250) pone in nota un ri-
ferimento al Lògos syllogistikòs katà Diodóru pròs Heracléion di Apol-
linare. 
(91) De Inc. 6, 52; cfr. De Fide I, 18, 118 ss.; CSEL 79, p. 250, 54. 
E'da notare la traduzione di homousios con unius substantiae. 
(92) De Inc. 6, 59. 
(93) De Inc. 6, 61. 
(94) De Inc. 7, 75. 
(95) De Inc. 6, 57; 7, 65. 
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Secundum naturam igitur se obtulit nostram, ut 
ultra nostram operaretur naturam. De nostro sacri-
ficium, de suo praemium, est, multaque in eodem et 
secundum naturam invenies et ultra naturam. Se-
cundum condicionem etenim corporis in utero fuit, 
natus est, lactatus est, in praesepio est conlocatus, 
sed supra condicionem virgo concepit, virgo genera-
vi^ ut crederes quia deus erat, qui novabat naturam, 
et homo erat, qui secundum naturam nascebatur ex 
nomine (96). 
Nam quae causa erat incarnationis, nisi ut caro, 
quae peccaverat, per se redimeretur? (97). 
E scaturisce perciò la conclusione: 
Illud ergo pro nobis suscepit, quod in nobis amplius 
periclitabatur. Quid autem mihi prode est, si totum me 
non redemit? Sed totum me redemit, qui ait: Mihi 
indignamini, qui totum hominem sanum feci in sàb-
bato? (Io 7, 23). Totum me redemit, quia in virum 
perfectum (Eph 4, 13) fidelis non ex parte, sed totus 
resurgit (98). 
E' l'esigenza di salvare tutto l'uomo che impone un'unio-
ne di una natura divina con una natura umana perfetta. 
A tutto ciò si aggiunge una seconda ragione : la Sapien-
za, il Verbo, si incarna per darci un insegnamento, per far-
ci conoscere la sua natura divina (99) : 
... quia secundum naturam suam (Iohannes) eum vi-
dere non poterat, suscepit, quod erat praeter natu-
ram divinitatis, ut secundum naturam corporis vide-
retur. 
(96) De Inc. 6, 54; CSEL 79, pp. 251-252. 
(97) De Inc. 6, 56; CSEL 79, p. 252, 95; cfr. De Inc. 4, 23; 5, 35, 
38, 39; 5, 44. 
(98) De Inc. 7, 68; CSEL 79 p. 259, 65. 
(99) De Inc. 3, 22 ; CSEL 79, p. 234, 84. 
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Perciò Cristo è, come Verbo, lo sposo dell'anima (100), 
e, anche al momento della morte, non cessa di insegnare: 
erat ergo caro eius in monumento, sed virtus eius 
operabatur a coelo. Ostendebatur omnibus per cor-
poris veritatem, quia non caro erat verbum, sed ca-
ro erat verbi (101). 
E così, infine, Sant'Ambrogio sintetizza, meravigliosa-
mente, la funzione rivelatrice dell'Incarnazione: 
Nam in illa servi forma erat vera luminis pleni-
tudo (dr. Phil 2, 7 ; Io 1, 7. 16), et cum se exinaniret, 
lumen erat (102). 
Il Verbo è perciò davvero il Dio con noi, l'Emmanue-
le (103). 
5. Il Pensiero di Sant'Agostino nei primi anni della sua 
attività. 
Il tema dello sviluppo del pensiero e della spiritualità 
agostiniani intorno al Verbo come "via, verità, vita" è sta-
to studiato a fondo (104). Esso prende lo spunto dalla rela-
zione tra l'aspetto "kenotico" dell'Incarnazione (l'umiltà) 
e l'aspetto di illuminazione. Si tratta di una visione del 
mistero cristologico che si muove tra le due citazioni Phil 
2, 7 e Io 1, 7, che per l'appunto anche Ambrogio aveva uti-
lizzato. Ciò non deve sorprendere perchè è questo un te-
(100) De Inc. 5, 35 . 
(101) De Inc. 5, 4 0 ; C S E L 79, p. 2 4 3 , 60 . 
(102) De Inc. 5, 4 1 ; C S E L 79 , p. 244 , 69. 
(103) De Inc. 6, 59 . 
(104) O. Du Roy, L'intelligence de la foi en la Trinité selon saint 
Augustin. Genèse de sa théologie trinitaire jusque en 391, Paris 1 9 6 6 ; 
T. V A N B A V E L , L'umanité du Christ comme "lac parvulorum" et comme 
"via" dans la spiritualité de saint Augustin, in Augustiniana, 7 (1957) , 
2 4 5 - 2 8 1 ; L . C I I X E R Ü E L O , Las funciones de Cristo, según San Agustín, 
in Archivo Teológico Agustiniano, 1 (1966) , 1 8 9 - 2 1 3 ; J. L . A Z C O N A , 
Cristo camino humilde, según San Agustín, in Augustinus, 1 8 
(1973) , pp. 317-354 . 
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ma nel quale è evidente l'influenza neoplatonica e che of-
fre la possibilità di tracciare un cammino che arrivi a far 
vedere l'unione tra la cristologia e la Rivelazione. 
Ci sembra più importante seguire qui l'altra linea di 
pensiero: l'esigenza di un Gesù Cristo uomo perfetto e 
perfetto Dio per poter salvare tutto l'uomo, l'uomo intero. 
Basterà analizzare, per far rilevare la continuità fra il 
pensiero ambrosiano e l'agostiniano, quattro testi di Agos-
tino, tutti compresi fra il 388 (data del ritorno in Africa) 
e il 393 (assistenza al Concilio di Cartagine). Si tratta, in 
ordine cronologico, del De vera religione 16, 30 ; del Ser-
mo 214; del De utilitate credendi 15, 33; del De fide et 
symbolo 3, 3-5, 11. Essi sono, rispettivamente, del 389-391, 
391, 391 e 393 (105). 
Nel De vera religione, come del resto negli altri tre 
testi citati, il punto di vista fondamentale dal quale si par-
te è l'incarnazione della Sapienza come elemento della 
provvidente "dispensatio" di Dio, che cerca la salvezza del-
le anime, ossia, ci preme farlo notare, si parte da un pun-
to di vista soteriologico : 
Sed cum omnibus modis medeatur animis deus 
prò temporum opportunitatibus, quae mira sapien-
tia eius ordinantur, de quibus aut non est tractan-
dum aut inter pios perfectosque tractandum est, nul-
lo modo beneficientius consuluit generi humano 
quam cum ipsa dei sapientia, id est unicus filius con-
substantialis patri et coaeternus totum hominem su-
scipere dignatus est, et uerbum caro factum est et 
habitauit in nobis. Ita enim demonstrauit carnalibus 
et non ualentibus intueri mente ueritatem corporeis-
que sensibus deditis, quam excelsum locum inter 
creaturas habeat humana natura; quod non solum 
uisibiliter —nam id poterat et in aliquo aethereo cor-
pore ad nostrorum aspectuum tollerantiam tempe-
rato— sed hominibus in uero homine apparuit. Ipsa 
(105) Seguiamo la cronologia d i A . T R A P E , Agostino Aurelio, in 
Bibliotheca Sanctorum, I, 4 2 8 - 5 9 6 . 
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enim natura suscipienda erat quae liberanda. Et ne 
quis forte sexus a suo creatore se contemptum pu-
taret, uirum suscepit, natus ex foemina est (106). 
Il testo si compone di due parti: la prima è una profes-
sione di fede, la seconda spiega gli aspetti costitutivi della 
Incarnazione. E'evidente che il passaggio va diretto contro 
i manichei, che sono gli uomini carnali che non riescono 
a vedere la verità, come dimostrano le allusioni al pessi-
mismo anti-corporeo (disprezzo per la natura umana, per 
il sesso), però la forma è anti-ariana ad anti-apollinarista : 
si spiega perciò l'espressione "unicus filius consubstantia-
lis patri et coaeternus totum hominem suscipere dignatus 
est". L'Incarnazione è descritta come un rapporto esistente 
tra il Figlio di Dio, la Sapienza, e un "totus homo". Rappor-
to che è caratterizzato da due elementi: anzitutto che il 
"totus homo" è "natura", ossia indica una natura umana 
perfetta, e, in secondo luogo, che Dio si impadronisce (sus-
cipere, suscipienda, suscepit) di questa natura umana per-
fetta con un'azione di appropriazione. Ci sembra che il nodo 
della questione stia nella frase: "ipsa natura suscipienda 
erat quae liberanda". Per salvare la natura umana, Dio 
(Dio vero, consostanziale) deve assumere una natura uma-
na completa. 
La formula "totus homo" può far pensare a un "nesto-
rianismo" di Sant'Agostino? 
Ci sembra che questa ipotesi si possa escludere in modo 
assoluto: il "totus homo" vuol dire un uomo completo, 
corpo e anima, ma non una persona umana già sussistente. 
D'altra parte l'insistenza sul fatto che è Dio colui che, nella 
persona del Figlio unico e consostanziale, opera la reden-
zione, che assume l'uomo, che nasce da Maria, rafforza 
l'esclusione di qualsiasi possibile concessione ad un even-
tuale nestorianesimo. 
Ancora più chiare sono le espressioni di Sant'Agostino 
(106) De vera rei. 16, 30; CoChrSL 32, pp. 205-206. 
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nel Sermone 214, In traditione Symboli (107), nelle quali 
ogni possibile dubbio viene dissipato. 
La struttura del testo che ci interessa è quella di una 
classica spiegazione cristologica. Una prima parte parla del 
Verbo di Dio, che è stato generato da Dio, "non de nihilo, 
sed de se ipso: ideo non fecit, sed genuit", come si ricava 
dal confronto fra la creazione (Gen 1, 1) e l'eterna presenza 
del Verbo presso il Padre (Io 1, 1). Il Verbo è "Deus de 
Deo", mentre il Padre è "Deus, sed non de Deo". Il Verbo 
è il Figlio di Dio, "de substantia Patris", "coaeternus", è 
"Verbum Deus". E, secondo Phil 2, 6, è uguale al Padre 
"natura..., non rapina". Perciò, conclude questa prima par-
te, "credimus in Iesum Christum Filium Dei Patris unicum, 
Dominum nostrum". 
La seconda parte entra nel tema dell'Incarnazione se-
guendo il filo del testo di Phil 2, 7. Il Verbo si è umiliato, 
assumendo la forma di schiavo, per cercare e salvare ciò 
che si era perduto. Vi sono perciò due nascite in Gesù: una 
eterna, l'altra "opportuna": 
Susceptus quippe a Verbo totus homo, id est, anima 
rationalis et corpus ; ut unus Christus, unus Deus Dei 
Filius non tantum Verbum esset, sed Verbum et ho-
mo... Et simul cum homine Filius Dei est, sed propter 
Verbum, a quo susceptus est homo : et simul cum Ver-
bo filius hominis est, sed propter hominem, qui est 
susceptus a Verbo. 
E, per togliere ogni dubbio, poco più oltre si ripete: 
Cum enim sit totus Filius Dei unicus Dominus nos-
ter Iesus Christus Verbum et homo, atque ut expres-
sius dicam, Verbum, anima, et caro ; ad totum ref ertur 
quod in sola anima tristis fuit usque ad mortem (Mt 
26, 38); quia Filius Dei unicus Iesus Christus tristis 
fuit, ad totum refertur quod in solo homine crucifixus 
(107) Sermo 214, 5-6; PL 38, 1068-1069. 
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est, ad totum refertur quod in sola carne sepultus 
est (108). 
Si vede chiaramente che il "totus homo" si risolve 
neU"'anima et caro", mentre l'applicazione della "commu-
nicatio idiomatum" (ad totum refertur quod in sola ani-
ma ...in sola carne) allontana il pericolo di un'interpreta-
zione nestoriana. E' in fondo lo stesso principio che utilizza 
Sant'Ambrogio (109) quando dice che di Cristo si può affer-
mare, "sensu hominis", che si turbò nell'anima, che ebbe 
fame, che pregò. 
Alla stessa conclusione giunge un'altra volta Agostino 
nel De utilitate credendi, parlando nella necessità di arri-
vare alla sapienza di Dio. Se vogliamo raggiungere la Sa-
pienza e la Verità di Dio, ci è necessario —dice il santo Dot-
tore al suo amico Onorato— un "medium quoddam", una 
"auctoritas", che ci liberi dalla "stultitia hominis". Gli 
uomini sapienti possono servirci di aiuto, come esempi che 
possiamo imitare, la speranza però non bisogna riporla in 
un uomo, e perciò la "ipsa dei sincera, aeterna, incommu-
tabilisque sapientia" si degna "suscipere hominem". La fun-
zione esemplare che questa sapienza svolge, funzione che 
non consiste solo nell'invitarci a dirigerci verso Dio ma 
anche nell'affrontare per noi le sofferenze che ci spaventa-
no, richiede che "ille" (Cristo) nasca, operi secondo carità, 
muoia e risorga (110). 
Il testo più chiaro, infine, è il De Fide et Symbolo, dello 
anno 393 (111), nel quale è dedicato molto spazio alla tratta-
zione del Verbo e dell'Incarnazione. Anche qui le prime 
affermazioni sono anti-ariane, sulla scia di Nicea. Il Verbo 
è generato: 
Deus uero, cum uerbum genuit, id quod est ipse 
genuit, neque de nihilo neque da aliqua iam facta con-
ditaque materia, sed de se ipso id quod est ipse (112), 
(108) Ibid., 7; PL 38, 1069. 
(109) De Inc. 7, 71. 
(110) De util. cred. 15, 33; CSEL 25, 1, pp. 41-42. 
(111) BA, Oeuvres de saint Augustin, n. 9, p. 13, Paris 1947. 
(112) De Fide et Symb. 3, 4; CSEL 41, pp. 7, 14. 
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ed è anche il "liberator noster et rector Filius Dei (113), 
ossia Gesù Cristo. Il Verbo è eterno, per mezzo suo sono 
state create tutte le cose (Io 1, 3), è la Sapienza eterna, 
non è inferiore al Padre, come afferma S. Paolo (Phil 2, 
6) (114). 
Segue un elenco di eresie: modalisti e ariani, in gene-
rale. Gli uni dicono che il Figlio è "idem qui Pater est", gli 
altri che è una creatura. 
Difronte a queste affermazioni, Agostino elabora una 
densa risposta, 
Sed quoniam uerbum caro factum est et habitauit 
in nobis (Io 1, 14), eadem sapientia, quae de deo ge-
nita est, dignata est etiam in hominibus creari. quo 
pertinet illud: dominus creauit me in principio uia-
rum suarum ; uiarum enim eius principium caput est 
ecclesiae, quod est Christus hominem indutus, per 
quem uiuendi exemplum nobis daretur, hoc est uia 
certa, qua perueniremus ad deum (115). 
E, nella spiegazione che segue, intreccia le due linee 
cristologiche: Cristo è "via" nel senso deH'"exemplum 
humilitatis" (Phil 2, 6. 7) e della luce vera che illumina 
ogni uomo (Io 1, 9), e, allo stesso tempo e per la stessa 
"temporalis dispensation è il redentore, che ci redime per 
mezzo delle "temporalium rerum salubriter pro nobis ges-
tarum". 
La funzione salvatrice (salus et reparatio) è opera della 
Sapienza che assume la nostra natura mutevole: 
Dono enim dei, hoc est sancto spiritu concessa no-
bis est tanta humilitas tanti dei, ut totum hominem 
suscipere dignaretur in utero uirginis, maternum cor-
pus integrum inhabitans, integrum deserens (116). 
(113) Ibid., 2, 3. 
(114) Ibid., 4, 5. 
(115) Ibid., 4, 6; CSEL 41, p. 9, 10. 
(116) Ibid., 4, 8; CSEL 41, p. 11, 19. 
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Come si vede ritorna l'idea di un'assunzione di un "to-
tum hominem". Sant'Agostino spiega un poco più oltre in 
che senso bisogna intenderlo: 
quisquis tenuerit catholicam fidem, ut totum ho-
minem credat a uerbo dei esse susceptum, id est cor-
pus, animam, spiritum, satis contra illos munitus est. 
quippe cum ista susceptio prò salute nostra gesta sit, 
cauendum est, ne, cum crediderit aliquid nostrum 
non pertinere ad istam susceptionem, non pertineat 
ad salutem (117). 
Si manifesta qui quindi un fine antiapollinarista, e, un 
poco più avanti, un proposito antidocetista, i quali si con-
densano, nelle parole del santo, nell'affermare che Maria è 
veramente la madre di Cristo, nostro Signore (118). 
E' chiaro, a questo punto, che l'esigenza soteriologica 
sbocca, per Sant'Agostino, nella retta visione di Cristo, 
Verbo sussistente e Figlio di Dio, nato dal Padre eterna-
mente e da Maria nel tempo, uomo perfetto e Dio da Dio. 
Negli anni dal 386 al 393 Sant'Agostino ha fatto sua la 
tesi classica dei Padri greci (119): ciò che non è stato as-
sunto, non è stato salvato: ciò che è stato unito al Dio 
(T§ @ew), questo è stato salvato. 
6. Conclusioni. 
La formazione di una corretta cristologia si realizza per-
tanto, nella vita e nel pensiero di Sant'Agostino, sotto 
l'azione di molteplici fattori. Due di essi hanno un'influenza 
preponderante: la lettura delle lettere di San Paolo ed il 
contatto con la genuina dottrina cattolica attraverso Santo 
Ambrogio. 
(117) Ibid., 4 , 8 ; CSEL 41 , p. 12, 1. 
(118) Ibid., 4, 9 ; CSEL 41 , p. 12, 1 3 : "Detestandi autem etiam 
illi sunt, qui dominum nostrum Iesum Christum matrem Mariam in 
terris negant habuisse". 
(119) Cfr. T I X E R O N T , Histoire des dogmes, vol. II, Paris 1931, p. 115. 
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Il periodo manicheo lascia la sua impronta nel pensiero 
del Dottore di Ippona soprattutto attraverso l'esigenza di 
un salvatore ; la lettura dei libri dei neoplatonici fa scopri-
re ad Agostino il Verbo consostanziale ed eterno, ma, allo 
stesso tempo, provoca in lui una deviazione inducendolo a 
negare la divinità di Gesù. La lettura della Scrittura com-
pleta l'esposizione neoplatonica facendogli scoprire il Me-
diatore fra Dio e gli uomini, l'uomo Cristo Gesù. 
Solo il contatto con la cristologia di Ambrogio, però, gli 
permette di dare unità a tutti questi elementi sparsi, riu-
nendoli organicamente. 
In ognuna delle dottrine seguite c'era una parte di ve-
rità. Si trattava di porre nella giusta luce questa parte di 
verità, inquadrandola nella verità dell'insieme. 
Sant'Ambrogio svolge esattamente questa funzione di 
equilibratore delle varie spinte culturali e di superatore, 
allo stesso tempo, dei loro limiti. "Si recte offeras, non recte 
autem dividas, cessa, peccasti": non si tratta di affermare 
di Cristo verità parziali, ma di cercare di coglierne l'unità 
essenziale, questo è ciò che costituisce il vero sacrificio 
gradito a Dio. 
Certamente occorre tener presente che la cristologia di 
Agostino non si limitò alla ripetizione dei temi ambrosiani. 
Agostino è un genio che studia, assimila, elabora a supera 
i teologi a lui anteriori. Sarebbe ingenuo pensare che tut-
ta la sua cristologia dipende da Sant'Ambrogio, oppure dai 
neoplatonici, o dai manichei, o da un'altra qualsiasi fonte 
individuale. Ciò nonostante è importante cogliere in Santo 
Agostino la continuità con la Tradizione cristiana: con lui 
la speculazione teologica avanza poderosamente, sempre 
però eodem sensu eademque sententia. 
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D E FONTIBUS DOCTRINAE SANCTI AUGUSTINI DE INCARNATICENE 
(Summarium) 
Ipse Augustinus, in Conf. V, asserit se ante conversione™ 
Christum sapientissimum quidem virum, nec tarnen Deum, 
putasse: Photini ergo opinionem sequebatur. Conversus 
autem catholicam de Verbo Incarnato doctrinam integre 
firmiterque tenet. Huiuscemodi mentis mutatio Sancti 
Ambrosii praedicationi ac doctrinis tribui praesertim potest. 
Rebus historiée perpensis, mutatio deprehenditur inter 
opinionem Confessionibus allatam, quae annum 385 revo-
cant, et tractatum De Ordine, annis 386-387 conscriptum. 
Annis vero 384-387 Augustinus Ambrosii doctrinam cogno-
vit praedicationemque audivit. Triplici via perfici actio 
Doctoris Mediolanensis potuit: 1 ) praedicatione, cui Augus-
tinus aderat; 2) colloquiis cum Simpliciano; 3) catechesi 
baptismali, quam Hipponensis anno 387 accepit. Ceteroquin, 
sola Pauli epistularum lectio amplitudinem doctrinalem 
textus De Ordine explicare nequit, iis praesertim conside-
ratis quae de haeresïbus tractatus notât. Tandem, doctrina 
augustiniana ex quae ab Ambrosio in Traditione Symboli 
et catechesi baptismali proponebatur simillima apparet. 
Quo haec autem funditus ponderentur, cum Sancti Am-
brosii de Incarnatione doctrinam, qualis in De Incarnationis 
Dominicae Sacramento et De Fide ad Gratianum exstat, 
tum Augustini sententiam quae in operibus annis 387-393 
conscriptis projertur, contemplari oportet. Uterque pariter 
adversus arianos Verbi Incarnati consubstantialitatem, 
adversus docetas atque apollinaristas perfectam humanam 
naturam affirmât. Christus, Dei Filius, perfectus Deus, 
unius substantiae cum Patre, perfectusque homo ab utro-
que praebetur. Adeo homo perfectus ut, apud Augustinum, 
asserì possit totum quemdam hominem a Deo fuisse assum-
ptum. Quae quidem verba "totus homo" non sensu nesto-
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riano intellegenda sunt, cum (contra Apollinarem) Christi 
humanam naturam perfectam et integram esse significent. 
Denique, Augustini doctrina recto itinere, variis ma-
nichaeorum, Arii, Photini Apollinarisque erroribus devita-
tis, incedit. Quod iter Traditionem a Graecis et Latinis 
Patribus transmissam atque ex Ambrosio receptam con-
tinuai. 
